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Era una ciudad de ladrillo rojo, es decir de ladri-
llo que habria sido rojo si el humo y la ceniza se /0 hu-
biesen consentido; como no era así, la ciudad tenía 
un extraño color rojinegro, parecido al que usan los 
salvajes para embadurnarse la cara ... Estas caracteris-
ticas de Coketown eran, en lo fundamental insepara-
bles de la clase de trabajo en que hallaba el sustento; 
como contrapartida producía ciertas mercancias para 
la vida que hallaban colocación en todo el mundo .. 
Charles Dickens, J-Iard Times 
E l título del artículo nos remite directa-menee a Marx, específicamente a su obra considerada magna, El Capital. Critica de 
la Economía Política, de la cual suele olvidarse, 
generalmente, el subtítulo. Hoy, hablar de Marx 
aparece como una tarea que puede llegar a en-
tenderse bien de sepulturero, bien de necrófilo. 
Pareciera como si los sucesos de los últimos 
años hubieran acabado con Marx, y como si hoy 
hubiera que dedicarse a socorrerlo , expulsando 
la paja stalinista para quedarnos con el auténti-
co Marx, O bien arrojar todo por la borda. 
Creo que es necesario hacer a un lado estos 
falsos debates, y trabajar con los textos de Marx, 
sin buscar salvarlo ni condenarlo, tan sólo pen-
sar en/ con él de la misma manera que pensamos 
y leemos, por ejemplo, a Durkheim o Weber. 
Por eso, intentaré dar cuenta del fetichismo 
de la mercancía como concepto centrJI de la 
obra de Marx, relacionarlo con su trabajo acerca 
de la religión y ponerlo en conexión con otros 
fetichismos. 
La Antropología y sus 
vísiones religiosas 
El término fetiche introducido en Europa por 
los marineros portugueses que recorrían las cos-
tas africanas, para describir supuestas creencias 
en objetos que almacenaban el poder de los dio-
ses, aparece en la literatura científica en el siglo 
XIX como engaño, ilusión, falsa conciencia, reco-
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gienclo así la crítica de la religión inaugurada por la Ilustración. 
La ciencia social ilustrada marca una ruptura con ciertos conceptos renacentistas-
medievales; como plantea FOllcault, l se produce un cambio de episteme, que dará por 
resultado el predominio de la representación sobre la similitud y la analogía. La Ilus-
tración se va a preocupar por la uniformidad y la regularidad que se encuentran por 
debajo de las diferencias, intentando reconocer el canon, la norma de acuerdo a la 
cual cualquier especie puede clasificarse como una variación. El triunfo de la matbe-
sis y la taxinomia.2 
La ciencia social victoriana, hija de las Luces, retoma los cánones ilustrados pero 
los inserta en una continuidad o desarrollo evolutivo al que erróneamente denominó 
historia. Las ficciones decimonónicas pueden emenderse como un imemo de descrip-
ción del otro, como imagen invertida, antítesis, de la representación que de sí mismos 
se forjaran. De esta manera, si la sociedad victoriana consagraba la monogamia y los 
otros debían caracterizarse por el matrimonio colectivo, frente al monoteísmo se en- ' 
con traba el fetichismo y el politeísmo. Nos hallamos así de cara al problema de la re-
presentación del mro, problema que recorre toda la historia de la ciencia antropológi-
ca, y que hoy ha irrumpido con toda su fuerza en el campo de las ciencias sociales. 
Estas ficciones victorianas de las cuales, quizás, una de las más representativas sea la 
construida por Sir James Frazer,5 'pueden entenderse como la búsqueda de la legitima-
ción de los valores de la época así como una crítica a esos mismos valo~es. Erleste ' 
contexto surge la antropología "ciemífica", uno de cuyos principales intereses, y no 
por casualidad, serán las ideas y creencias de los pueblos relacionadas con el mundo 
sobrenatural. 
Estos antropólogos de salón/sillón introducen -retomando a Comte- el fetichismo 
como uno de los estadios evolutivos por los que atraviesa la humanidad en su largo 
camino hacia el monoteísmo.4 Estos planteos marcan una crítica a la religión como tal 
y un intento de descubrir la falsedad de la religión como idea revelada. En este senti-
do Frazer5 es sumamente claro; él plantea que la humanidad ha pasado por tres esta-
dios caracterizados por el reinado de la magia, luego la religión y por último la cien-
cia . En su visión, la magia y la ciencia son aproximaciones correctas a lo real, no así 
- la- religión, pero la magia se equivoca al tomar relaciones ideales por relaciones rea-
les. 
Las teorías decimonónicas sobre la religión suelen dividirse en dos grandes grupos; 
1.- Michel Foucault, Las palabras y las cosas: una arqueología de las ciencias humanas, Siglo XXI, México, 1968 
2.- Un estudio muy interesante sobre el cambio de episteme y la descripción etnográfica es el que realiza James Boon en 
Otras tribus. otros escribas, Fondo de Cultura Económica, México, 1990, en el cual compara las visiones renacentistas-
~ medievales con las ilustradas sobre los supuestos gigantes patagónicos 
3.- Sobre la obra de Frazer y la representación del otro pueden leerse dos interesantes trabajos. Uno de ellos, el tex to citado 
de James Boon, quien postula que la falta de actualidad en Frazer se debe a la aparición de un nuevo género, la mono-
grafía malinowskiana, que codifica de manera diferente los modos de representación. El otro perteneciente a Marilyn SJ.ra-
hern, "Fuera de contexto. Las ficciones persuaSivas de la antropología", en El surgimiento de la antropología posmodema, 
Gedisa, Barcelona, 1992, quien retoma algunos de los planteas de Boon. 
4.- Es John Lubbock Quien en su obra The origen of civiliza/Ion, publicada en 1870 introduce el concepto de fetichismo. Ver 
Marvin Harris, El desarrollo de la teorja antropológica, Siglo XXI, Madrid, 1978 
5.- James Frazer, La Rama Dorada, Fondo de Cultura EconÓmica, México, 1982. 
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por una parte aquellas que suponen que la rel igión es producto de cienos sentimien-
tos como el miedo o de ciertos estados psíquicos como el sueño y el trance. Esta ver-
tiente que se ha dado en llamar psicologista encuentra en Tylorb uno de sus más im-
ponantes representantes. Por otra parte Durkheim/ figura emblemática de las llama-
das teorías sociológicas, planteaba que la explicación de un hecho social como la re-
ligión debía realizarse mediante otro hecho social. Las creencias religiosas son enten-
didas como el producto de la proyección de lo social; los hombres (y las mujeres) ado-
ran a la sociedad cuando adoran a sus dioses. Ambos tipos de teorías fueron hasta el 
mundo "primitivo" -viaje que no necesitó de equipajes y aprendizaje de lenguas ex-
trañas sino ele bibliotecas y re latos de viajeros-, en búsqueda del origen de la religión. 
Unos, como Tylor, buscaban el origen cronológico, otros como Durkheim, estaban 
más interesados en el origen lógico, aunque no obstante éste decidiera fijarse en una 
de las sociedades más "simples" del planeta: las tribus australianas. 
Más allá de la posible verdad contenida en estas teorías, nos encontramos frente a 
una auténtica experiencia antropológica: transformar lo exótico en familiar a la vez que 
se transforma lo familiar en exótico. Los amropólogos introducen en el lenguaje de 
Occidente, términos "exólicos" como mana, orenda, tabú, tótem, etc., que les sirven 
no sólo para describir y explicar las religiones primitivas, sino también para rea lizar 
una crítka de las creencias religiosas de Occidente. Esta labor antropológica está ími-
mamente relacionada con la lectura crítica de la Biblia y los debates acerca de la ver-
dad en ella contenida realizada por los eruditos victorianos. Si la verdad es definida 
como adecuación a los hechos empíricos, alguien miente: Darwin o el Génesis, el Pen-
tateuco o la Geología. La verdad es una y sólo una, y se encuentra del lado de la cien-
cia . La religión es tan solo una fa lsa conciencia que nos impide conocer el mundo tal 
cual es. Es necesario abandonar toda explicación y creencia religiosa, el auténtico cien-
tífico ha de ser agnóstico, proclamaba el siglo >"lX. 
Pero, ¿Adónde iremos a parar si se apaga la luz divina? Esta pregunta está presen-
te en los teóricos sociales franceses, como Saint Simon, Comte y Durkheim. Lo que la 
religión nos dice es falso pero, al decir, logra crear una comunidad, un grupo social co-
hesionado, por lo tanto hay que acabar con la religión pero a la vez hay que tener una, 
una que sea secular y humanista. Saint Simon crea su propia religión y elabora su Nou-
veau Christianisme. Comte también intenta crear una iglesia con su figura como sumo 
sacerdote, incluso le escribe a los jesuitas para que se conviertan al nuevo credo. Durk-
heim, tan preocupado por la instauración del orden social, postula a lo largo de toda 
su obra, la necesidad de una religión secular. En sus trabajos sobre la educación, en 
los cuales critica la tarea de los religiosos, plantea que el maestro debe ser un sacerdo-
te, el nuevo sacerdote del nuevo orden." De la misma manera hacia el final de Lasfor-
mas elementales de la vida religiosa, postula la necesidad de una iglesia secular. 
6,- Edward Tylor. Cultura pnmitiva. Ayuso. Madrid. 1977 
7.- Emile Durkheim. Las formas elementales de la vida religiosa, Akal, Madrid, 1982 
8,- "El dualismo de la naturaleza humana y sus condiciones sociales·. en Emile Ourkheim. Educación como socialización, Ed. 
Sigueme, Salamanca. 1976 
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Marx cínico 
Marx, con un tono cínico, nos dice que no hay que seguir buscando: la moderni-
dad ha encontrado su religión, ella misma la ha producido y esta nueva religión no es 
otra que el fetichismo de la mercancía. Las mercancías que han devenido productos 
autónomos son los nuevos dioses de la modernidad y el mercado el lugar donde acon-
tece el rito sagrado. 
Esta idea que aparece en El Capital. Crítica de la economía política, reconoce co-
mo antecedentes toda la crítica a la religión que realiza Marx. En este sentido nuestro 
autor, hijo de su época, comparte la preocupación de filósofos y filósofos sociales tan-
to ingleses cuanto franceses y alemanes. Pero es necesario destacar cómo, y esto es 
fundamental, su crítica no se detiene en la religión, sino que nos plantea la necesidad 
de ir más allá, dado que la superación de la religión es tan sólo una emancipación par-
cial. En el pensamiento ffiarxiano el problema no se ubica en el campo de las ideas 
religiosas sino en cómo éstas ocultan la miseria real del mundo. Por lo tanto, la des-
tmcción de la religión no soluciona de por sí estas miserias. 
El problema religioso preocupa a Marx desde sus primeros escritos. En La cuestión 
judía/ escrito publicado en los Anales Franco-Alemanes en 1844, se plantea el "pro-
blema" judío en términos de una crítica y una superación de la religión semita dado 
que el dios de Israel se llama Dinero. "¿Cuál es la base profana del judaísmo? Las ne-
cesidades prácticas, sus intereses. ¿Cuál es el culto profano del judío? La usura, el cha-
laneo. ¿Cuál es su Dios profano? El dinero". \O El judío es en la visión de Marx la encar-
nación del burgués, de los ideales de esta clase social; pero un judío no se define re-
ligiosa o étnicamente, dado que son los cristianos quienes han devenido judíos. El di-
nero es el dios de Israel pero es gracias a que los cristianos adoptan a este dios que 
puede llegar a reinar en el mundo. Nos encontramos aquí con un Marx que toma to-
do un vocabulario y una matriz conceptual relativos al judaísmo propios de su épo-
ca. lI Por ejemplo, en 1842, Bruno Sauer, escribió sobre la cuestión judía,12 pero pro-
poniendo como solución la conversión del judío al cristianismo; Marx nuevamente en 
un tono cínico nos dice que esto sólo puede aumentar el problema dado que la cues-
tión no gira en torno a Israel sino que el eje se encuentra en el dios-dinero. 
La relación de Marx con la religión se nos aclara más aún con la lectura de la Con-
tribución a la crítica de la filosofía del derecho en HegelP Nuestro autor retoma a 
Feuerbach, para quien la religión era un engaño, dado que la humanidad ha creado a 
sus propios dioses. Dios recoge una serie de predicados pero posteriormente se pro-
9 - Karl Marx. La cuestión judía y otros escritos, Planeta-Agostini, Barcelona, 1992 
10.- Ibidem, pág. 55 
11.- Matriz conceptual aún vigente. Para todo aquel que desconfíe lo invito a buscar los sinónimos de judíO que aparecen en 
el diccionario del programa Microsoft Word 2.0. Apriete la tecla correspondiente y obtendrá: avaro 
12.- Es a partir de los escritos de Bauer, "La cuestión Judía" y "¿Son capaces de libertad los judíos y cristianos actuales?". 
que Marx elabora sus escritos sobre el judaísmo 
13.- Karl Marx, "Contribución a la critica de la filosofla del derecho en Hegel", en los Anales Franco-Alemanes, Ed. Martínez 
Roca, Barcelona, 1970. 
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duce una inversión enU'e el sujeto que predica y lo predicado. De este modo las cate-
gorías elaboradas por el grupo social y que dicen a dios, pasan a dominarlo predican-
do al mismo sujeto que los creó. La sa lida se encuentra en la antropología feuerba-
chiana en el abandono de la religión dada su esencia mistificadora. Mujeres y hom-
bres se superarán en la medida que arranquen de sus ojos esta venda , que más que 
ocultar desfigura la percepción de la realidad social. H 
Marx se ubica más allá de Feuerbach, dado que él no propone la supresión de la 
religión sino su crítica. El concepto de crítica de la ideología tiene en rodo el pensa-
miento marxiano una importancia fundamental que aquí no podemos desarrollar, pe-
ro debemos señalar que la crítica implica separar los contenidos de verdad de los fal-
sos en las representaciones que ha creado la sociedad. La religión es entendida como 
una falsa conciencia que promete una felicidad ilusoria ubicada en el más allá) pero 
al prometer esto nos habla a su vez de este valle de /ágn·mas en que vivimos. "La mi-
seria religiosa es, por un lado la expresión de la miseria real y, por otro la protesta 
contra la miseria real". l5 La re ligión es un opio para los pueblos en tanto evasión de 
lo real; pero para el científico social, para los críticos, esta evasión les obliga a pensar 
en cuáles son las condiciones sociales que fuerzan a los gmpos sociales a dormirse 
tranquilos gracias a los efectos del opio. La superación de las condiciones de existen-
cia no puede realizarse en la superación de la religión sino en su crítica que implica , 
como ya dijéramos, el reconocimiento de sus contenidos de verdad. "La misión histó-
rica consiste, por lo tanto, una vez desaparecido el más allá de la verdad, en averiguar 
el más acá".16 
El reconocer e l contenido de verdad existente en la religión, no conduce a nues-
tro autor a plantear, como Saint Simon o Cornte, la necesidad de una nueva religión 
sino, por el contrario, la superación de las condiciones de existencia. De manera tal 
que ya no sea necesaria una felicidad ideal porque la felicidad real es posible y no en 
el más allá sino aquí. Marx, siguiendo a su amigo Mases Hess ,17 ve en la religión tan 
sólo una alienación secundaria efecto de la a lienación del trabajo, razón por la cual e l 
problema no se encuentra en la destrucción de d ios sino en la de las mercancías o las 
condiciones que permiten la producción de las mismas, dado q ue éstas engendran, en-
tre otras, una mercancía muy particular que hemos de llamar dios.18 
Es interesante rescatar cómo Marx adopta para dar cuenta de la alienación prime-
ra , términos descriptivos y analogías de la alienación segunda . Este recurso retórico se-
rá utilizado por Marx a lo largo de toda su obra. Por ejemplo en los Grnl'ldrisse, nos 
plantea cómo la producción y el intercambio privado priva a los sujetos del control de 
lo producido de modo tal que las relaciones entre e llos son relaciones artificiales que 
14 - LudWig Feuerbach, Tesis provisionales para la reforma de la filosoffa, Labor. Barcelona. 1976. 
15.- Karl Marx. Contribución a la critica .... op. cil.. pág. 102. 
16.- ibidem, pág. 103. 
17. - Hess era un intelectual que publicÓ algunos trabajOS en los Anales Franco-Alemanes. Entre estos trabajos se encuentra 
'Sobre la esencia del dinero·. que sirvió de inspiración a Marx 
18.- Karl Marx, Manuscritos econórmco-fi/osóficos, Fondo de Cultura Económica. México. 1962 
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necesitan de un mediador, al que se denomina dinero. Y, en otra obra, nos dice que 
"el oro es la riqueza universal individualizada. Bajo su aspecto de mediador de la cir-
culación sufrió toda clase de afrentas, fue roído, aplastado hasta el extremo de llegar 
a ser un pedazo de papel simbólico. Como moneda vuelve a adquirir su esplendor de 
oro. De servidor se convierte en amo. De simple peón llega a ser el dios de las mer-
cancías".19 
Este concepto es retomado y profundizado en El Capital. Crítica de la economía 
política. Esta obra se abre con el análisis de la mercancía, la que "es en primer térmi-
no, un objeto externo, una cosa apta para satisfacer necesidades humanas, de cual-
quier clase que ellas sean". lO La mercancía se caracteriza también por su doble natura-
leza, posee dos caras: por una parte es un valor de uso y por otra un valor de cam-
bio. Marx, quien recoge la distinción que ya planteara Aristóteles en La Política al sos-
tener que un zapato, el mismo zapato, sirve para ponérselo en los pies y también pa-
ra intercambiarlo, señala que en el capitalismo los valores de uso son, además del con-
tenido material de la riqueza, el soporte material del valor de cambio. Todo objeto pro-
ducido con el fin de satisfacer una necesidad aparece como un valor de uso, pero no 
todo valor de uso se transforma en mercancía. Nuestro autor sostiene que "para pro-
ducir mercancías no basta producir valores de uso, sino que es necesario producir va-
lores de uso para otros, valores de uso sociales". 21 Esto puede llevarnos a errores por-
que obviamente cualquier producto satisface necesidades sociales y, por otra parte, el 
productor no produce para sí sino que está siempre orientando su producción de 
acuerdo a lo social, basta con recordar a Malinowski y el kula. Marx aclara posterior-
mente, en una frase que Engels se encargó de poner entre paréntesis, "y no para otros 
pura y simplemente c. .. ). Para ser mercancía el producto ha de pasar a manos de orro, 
del que lo consume, por medio de un acto de cambio ",22 siendo necesario aclarar que 
de un tipo particular de cambio, el que se produce en el mercado. Esta diferenciación 
es fundamental en la teoría marxiana del valor. Marx critica a los economistas clásicos 
no haber entendido que la forma valor no es algo exterior e independiente de la mer-
cancía, sino el constituyente de la mercancía. La mercancía no está naturalmente dada 
sino que es producto de un cierto sistema de producción e intercambio. El valor de 
cambio no es como pensaban los economistas clásicos una propiedad de las cosas en 
sÍ, sino un atributo que adquieren los productos bajo las condiciones de producción 
que el mercado implica . Del mismo modo el trabajo representado por las mercancías 
reproduce esta doble naturaleza. El problema del valor es un problema constante de 
la ciencia económica, de la teoría marxista y fundamenta lmente del sistema capitalis-
ta, y Marx vuelve sobre el mismo tema en sus Notas marginales al Tratado de Econo-
mía Política de Adolph WagnerU 
19.- Karl Marx, Contribución a la crítica de la economía política, Alberto Corazón Ed . Madrid, 1970. págs. 166 
20,- Karl Marx. El Capital. Crítica de la economía política, Fondo de Cultura Económica, México, 1946. pág. 3 
21,- lbídem, pág. 5. 
22, - lb. pág. 8 
23.- Karl Marx, Notas marginales al Tratado de Economía Política de Adolph Wagner 
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Este doble car{¡Cler que tienen las cosas, los objetos, en el capitalismo, es lo que 
nos permite hablar de mercancías, que pa recen "objetos evidentes y triviales", Pero, 
analizándolas, "vemos que ::'011 ohjetos muy intrincados. llenos de sutilezas metafísicas 
y resabios teológicos" .~' Las mercancías se encucntI<ln en el centro del panteón cos-
mológico capitalista , son el eje de la metafísica capitalista . ¿En qué consiste esta mcta-
fbica? En considerar las relaciones entre los sujetos como si fuesen relaciones entre co-
SaS y las relaciones entre cosas como si fueran relaciones entre sujetos. O como seña-
la en los Gnl1ldrisse. "en el valor de cambio el vínculo social entre las personas se 
transforma en relación social entre cosas",zs de allí que los sujetos confíen en las co-
sas porque ellas "son una relación reificada entre las personas". l6 Esta inversión ope-
rada en la conciencia de los sujetos define las creencias capitalistas, de modo (JI que 
somos socialmente obligados a pensar los objetos como entidades con una identidad 
propia y autónoma. Los objetos devienen independiente!; uno!; de Q(ros y la (mica re-
lación que mantienen entre ;-¡í es la de poder ser intercambiados en el mercado. 
En el mercado anónimo e impersonal , ~verdadero paraíso de los derechos del hom-
bre,'"' los productores ele las mercancías o sus guardianes concurren a intercambia r-
las. E;-¡ta forma de intercambio no puede equipa rarse a cualquier otra forma de inter-
cambio, dadas las particu lares condiciones sociales que la sostienen. El mercado exi-
ge que el productor no se reconozca en el objeto producido dado que no hayo no 
debe haber nada de él en la mercancía. El surgimiento del capitalismo necesitó de la 
constitución de un grupo social que concurriera al mercado a vender libremente su 
fuerza de trabajo, que se constituyó así en una mercancía más. A <-'a mbio de su fuer-
za de trdbajo. el obrero recibe un salario que ca ncela la deuda contraída por el em-
pleador pero que, además, dota a la mercancía de vida propia . Las mercancías libres 
de toda sujeción ci rculan por el mundo del mercado. El mercado es el ritual grJcias al 
cual los productos son eliminados de la cosa producida , gracias a la exorcización que 
produce el salario. De este modo el mercado se opone a otros rituales pertenecientes 
a otras formas de intercambio, en los cuales el ritual no sólo no elimina la relación en-
tre lo producido y su productor, sino que por el contrario viene a reafirmar e:ste lazo. 
Levi-SLrauss y antes que él, Marcel Mauss, se interesaron por el intercambio y sus 
rituales en otras sociedades. J\.lauss.!ll nos explica cómo a través del juego de dones y 
contradones las sociedades aumentan su solidaridad. que es consagrada a través de los 
rituales. Cuando este autor es(udia las formas de intercambio entre los maoríes, pos-
tula la existencia de una fuerza en los objetos intercambiados que él denom ina , to-
mando las categorías negativas, como hau. El hau presente en los objetos marca la 
presencia del productor en lo producido, dotando a las cosas de una fuerza que obli-
24 -Kan Marx. El Capllal . . op. cil. Fondo de Cultura EconOmica, MéXICO. 1946. pág 36 
25-Karl Marx. Elementos fundamentales para la crítica de la economia politica (Borrador). Siglo xxi. Buenos Alles 1971 pág 
85 
26-lb. pág. 88 
27 -Karl Marx El Capital op cit. . Fondo de Cultura Económica. MéXICO, 1946. pág 128 
28 -Marcel Mauss "Ensayo sobre los dones Molivo y forma del cambio en las sociedades primitivas" En SoclOlog¡a y Antro-
poiOgia Tecnos. Madrid. 1971 
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ga al que las recibe a devolver otros productos. 
Otro tanto ocurre con los planteas de Levi-Strauss.!9 acerca del intercambio de mu-
jeres y la exogamia. Las mujeres en tanto signos, están marcadas, llevan inscripta, in-
cluso en su carne a través del tatuaje y la esclarificación, su pertenencia a un gmpo 
social diferente al de su marido, el consumidor. 
Ambas formas de imercambio son hechos sociales por excelencia que se encuen-
tran basados en el principio de reciprocidad, conformando un sistema de prestaciones 
totales. Esta dinámica no se juega totalmente en la cultura capitalista, dado que el in-
tercambio no se basa en la confianza mutua entre los productores sino en la compra-
venta de la fuerza de trabajo. El intercambio no consagra la alianza entre grupos sino 
el contrato. Este implica la existencia' de un salario que funciona como fórmula mági-
ca que expulsa el hau. Las mercancías adoptan formas fantasmagóricas porque han 
perdido su conexión con lo social l su hau. 
En otros fetichismos los objetos están cargados de energía y son tomados como lu-
gar de residencia de fuerzas superiores, lo Otro se expresa en el fetiche, la mercancía 
en cambio no expresa más que a sí misma. En ella no puede reconocerse a simple vis-
ta las relaciones de producción que se dan entre los hombres l que quedan ocultas. De 
este modo adquieren esas formas fantasmagóricas que no son otra cosa más que la de 
ser objetos aislados de la producción, es decir objetos producidos bajo determinadas 
condiciones sociales. 
Esta metafísica capitalista , de la cual la prosa de Marx se encarga muy bien de dar 
cuenta (espejismos, espectros, formas fantasmagóricas, guardianes de las mercancías 
que les cuelgan unos cartoncitos proclamando sus precios ante el mundo exterior, 
elc.), elabora sus propias creencias y prácticas que suelen aparecer por ejemplo, en el 
periódico. 
Este nos anuncia que "Tras un febrero negro, la Bolsa abrió marzo con caída del 
5,490/0", "las petroacciones tuvieron una magra performance, el BeRA continuó aumen-
randa la inyección de liquidez" , o "se derrotó a la hiperinflación". La publicidad toma 
esta metafísica y la expande de modo tal que los productos anunciados pasan a ser 
valiosos en sí mismos y nos transportan a dord.dos paraísos terrenales donde toda re-
lación social es puesta al margen. Quizás uno de los mejores ejemplos sea la publici-
dad de una famosa tarjeta de crédito que, repitiendo la iconografía cristiana y utilizan-
do como fondo musical un spiritual, nos dice que podemos tener al mundo en nues-
trd.S manos. O también aquella de una fábrica de electrodomésticos, en el cual un la-
varropas se transforma mágica mente. con un simple toque, en un inmaculado abrigo. 
Otros fetichistas 
Marx no fue el único en extraer el fetichismo del ámbito de la religión y reseman-
29.- C!aude Levi-Strauss. Las estructuras elementales del parentesco. Planeta-Agostini. Barce!ona. 1985. 
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tizarlo, o de arrancar el feliche de las sociedades U primitivas" y lanzárselo a Occiden-
te. Freud, figura emblem<Jtica del cambio ele siglo, también se volvió a la antropología 
de su época, especialmente a la obra de JJ Atkinson, para dar cuenta de su sociedad. 
Esto no sólo en Totem y Tabú, sino también en su comparación de la prácticas religio-
sas de los "primitivos" con las de los obsesivos. Freud se plamea el tema del fet ichis-
mo en sus famosos n'es Ensayos de teona sexual, en los cuales recorre la galería de 
las ';aberraciones" sexuales con una mirada iluminada/ iluminista, al considerar los di-
ferentes componamientos sexuales como un apaltarse de la norma , intentando postu-
lar una interpretación de las mismas así como del desarrollo de la sexualidad infantil. 
El fetichista , nos dice Freud,w ha desviado la meta sexual al transgredir la zona del 
cuerpo destinada a la unión sexual; una se rie de procesos psíquicos hicieron que 
abandonara el objeto sexual y se resignara, sin mayores sufrimientos, con un repre-
sentante: el fetiche. 
En 1927, Freud nos ofrece su visión más completa de esta aberración sexual en su 
artículo "Fetichismo",;' en el cual retoma y reelabora cienas ideas acerca de esta prác-
tica sexua l. El fetiche es desde el punto de vista fenomenológico el último objeto que 
el sujeto ve antes de advert ir la castración femenina , en tanto que visro desde la pers-
pectiva melapsicológica es el sustituto del falo materno. Este objeto sustituto le perm i-
te al sujeto reconocer la castración (porque ésta existe aparece el fetiche), así como 
negarla, dado que al recurrir a ésta evita tomar conocimiento de aquélla. En verdad, 
el interés de Freud por el fetichismo no está dado tanto por la práctica sexual en sí, 
que como él mismo admite fafa vez es causa de consulta , sino en que a través del fe-
tichismo vislumbra el problema de la desmentida (verleugnung) que retomará poste-
riormente en artículos como El desdoblamiento del yo en el proceso de defensa .31 
El fetiche y su adoración, sea bajo la forma de mercancía, sea bajo la forma de fa-
lo materno, aparece como un auténtico síntoma epocal y Europa como una cultura 
identificada con su síntoma (identificación histérica, nos diría Freud). A partir de esta 
identificación producirá, po r ejemplo, la sociología positivista que fetichiza el dato, lo 
observable, la encuesta y la medición; la antropología funciona lista que fetichiza la ex-
periencia del trabajo de campo, la observación empírica "pura M y la e tnografía como 
representación objetiva del otro cultural: la psicología behaviorisra que fe(Íchiza las 
conductas observables. etcétera. 
Por otra parte, la denuncia de las . prácticas fetichistas puede entenderse como el 
síntoma de una sociedad que empieza a sospechar de su propia racionalidad; una so-
ciedad que empieza a descubrir en sus propias prácticas la irracionalidad atribuida a 
las sociedades primitivas y en estas culturas la racionalidad antes denegada. Una so-
ciedad que, a partir ele la sospecha. generará la sociología crítica, la antropología que 
30.- Sigmund Freud, "Tres Ensayos de teoría sexual". en Obras Completas, Tomo 7. Amorrorlu, Buenos Aires, 1986 
31.- Ibidem, "Fetichismo', en Obras Completas. Torno 21 . Amorrortu, Buenos Aires, 1986. 
32.- lb., "El desdoblamiento del yo en el proceso de defensa", en Obras Completas, Tomo 23, AmorrOrlu, Buenos Aires, 1986 
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entiende a la etnografía como una forma de análisis social, la epistemología anarquis-
ta, el psicoanálisis, el movimiento dadaísta, etcétera. 
Otros autores después de Marx retoman el tema del fetichismo, entre ellos Lukács 
a través de su concepto de cosi/icaciónll y Walter Benjamín, en su trabajo incompleto 
sobre Baudelaire y la ciudad.~ 
En el terreno de la antropología contemporánea Michel Taussig, un antropólogo 
australiano actualmente profesor en New York, se encuentra también preocupado por 
el feti chismo y decide seguir a Marx descendiendo hacia otras formas de producción 
para demostrarnos cómo se desvanece la adoración de las mercancías. Taussig parece 
también concordar con el Marx que afirma: "Nosotros no transformamos los proble-
mas profanos en problemas teológicos. Transformamos los problemas teológicos en 
problemas profanos. Y puesto que durJnte mucho tiempo la historia ha sido reducida 
a la superstición, nosotros reducimos la superstición a la historia ".3~ 
Fetiche, diablos y terror 
Taussig se plantea en Tbe Devil and tbe Commodity Fetisbim in Soutb America in-
dagar cómo los campesinos del valle del Cauca en Colombia y los mineros bolivianos 
enfrentan el avance capitalista y su fetichismo. También se pregunta cuál es el senti-
do, en este contexto, de una serie de creencias y prácticas religiosas que tiene al dia-
blo como centro temático. 
En la visión de Taussig, estos grupos sociales realizan a través de sus prácticas re-
ligiosas una crítica al modo de producción capitalista en que se ven envueltos dado 
que pueden verlo, al igual que Marx, no como expresión de ciertas leyes naturales si-
no como un proceso artificial, socialmente construido. El capitalismo y las formas de 
relación que éste genera aparecen para ellos como no naturales; pudiéndose conside-
rar de alguna manera equivalente la tarea de los sujetos esnldiados con la de los crÍ-
ticos occidentales del sistema capitalista. Ambos comparten la visión del mercado co-
mo instancia artificial que produce la alienación del sujeto . Esta labor crítica que com-
partirían ciertos intelectuales y determinados grupos sociales, le permite a nuestro au-
tor plantearse no sólo comprender otras formas de vida, tarea clásica de la ciencia an-
tropológica, sino también pensar cómo las prácticas culturales "exóticas" iluminan 
nuestras propias culturales, de modo tal que "estas investigaciones nos provean de al-
guna capacidad crítica con las cuales acceder y comprender las suposiciones sacrosan-
tas e inconscientes que se construyen y surgen de nuestms formas sociales".* 
En relación a los campesinos y mineros sudamericanos Taussig entiende que la 
oposición, el choque entre culturds basadas en valores de uso y otras basadas en va-
33.- Gyorgy Lucáks, Histor¡a y conciencia de clase, Grijalbo. México, 1969 
34.- Walter Benjamin, Poesfa y capitalismo, Taurus, Madrid, 1988. 
35- Citado en M. Rubel, Karl Marx. Ensayo de biografía intelectual, Paidós, Buenos Aires, 1970, págs. 71~72 . 
36.- Mlchel Taussig, The Oev¡/ and the Commodity Fetishim in South America, The University 01 North Carolina Press, 1980, 
pág. 12. 
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lores de cambio, dan o rigen a un modo diferente de entender el mundo, una mítica 
particular que no debe entenderse como un mero atavismo cultural O una repetición 
de la tradición en búsqueda de paraísos perdidos como suelen suponer muchos an-
cropólogos. 
En el valle del Callea , donde realizó su trabajo de campo en los años '70, estudia 
los tipos de prácticas. Una de ellas es el contrato con el diablo que realizan los traba-
jadores asalariados en las plantaciones de caña de azúcar. Este contrato que solamen-
te es realizado por los hombres, les permite obtener riquezas en abundancia, pero ri-
quezas que no pueden reinvertir en la producción. El dinero que se obtiene es en sí 
"estéril" y sólo puede ut ilizarse paid. gastos superfluos, triviales, suntuarios. Pero, a 
causa de dicho contrato, la caña de azúcar no prospera y se seca, d isminuyendo así la 
producción. Esta es la razón por la cual nunca es realizado por los pequeños produc-
tores, y muy temido por los empleadores, dueños de las grandes plantaciones. Las mu-
jeres no toman parte en el contrato dado que las conveltiría, al igual que el dinero y 
los campos, en estériles. ;,Cómo explicar estas creencias y prácticas? Podríamos pensar, 
dice TaLlssig, en el diablo como encarnación del mal, antítesis de dios, pero también 
podríamos relacionarlo con ciertas lecturas como la de Foster y la suposición del "bien 
limitado", pero es necesario ir más allá, leer estas prácticas como textos sagrados, en 
el sentido propuesto por Benjamin. 
Estos campesinos emienden al dinero como un simple medio de imercambio o co-
mo capital; en tanto medio de intercambio es productivo, pero el dinero en sí mismo, 
esto es como capital, es estéril, improductivo. Esta visión del mu ndo basada en una 
economía centrada en los valores de uso, es contradicha por la realidad en que ellos 
se encuentran sumergidos, dado que según pueden ver, la producción se acrecienta 
bajo el capitalismo, que transforma al capital en productivo y fél1il. 
Así tenemos que de la analogía dinero: capital :: productivo: destructivo caracte-
rística de economías basadas en valores de uso se pasa a la analogía dinero : capital 
:: estéril: productivo. 
Este cambio no es percibido por los trabajadores de la cana de azúcar como el pro-
ducto de una evolución natural, sino como el fruto de la intervención del diablo. El 
diablo permite que "el conjunto natural de relaciones que se debería obtener de acuer-
do con el paradigma de los valores de uso, se puede transformar en relaciones capi-
talistas que desafían las analogías de los valores de uso"Y 
La otra creencia que estudia Taussig es el denominado "bautismo del dinero". Es-
ta práctica consiste en ocultar un billete en un niño cuando es bautizado, de modo tal 
que es el billete y no el niño el que recibe la bendición sagrada. El billete así transfor-
mado volverá a su dueño acompañado de más dinero. Esta operación mágica tiene 
una importante consecuencia: priva al niño de la bendición de Dios y no le permite 
formar parte del pueblo cristiano. 
37 - lb., pág 284 
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Estas creencias pueden explicarse como un modo de entender las caraClerísticas 
que tiene el dinero en la economía capitalista. Es, nos enseña Taussig, una formula-
ción exólica de la fórmula de circulación capitalista, esto es D-M-D', o más específica-
mente O-O', como oposición a la circulación en el modo de producción campesino 
(M-O-M). Estas prácticas campesinas nos están enseñando la no naturalidad de la ca-
pacidad reproductiva del dinero tan cara a la economía capitalista, dado que pard que 
la reproducción del capital necesita del "sacrificio" de un niño. Esta misma formula-
ción exótica de la circulación capitalista y la "magia" del dinero se ha observado en la 
Fiesta del Señor del Gran Poder (La Paz, Bolivia), que estudiáramos entre los años 
1992-1994.'" 
En la tercera parte del libro el autor explica las creencias en el diablo de los mine-
ros de Bolivia. En su visión, los rituales de los mineros resignifican los rituales de pro-
ducción (chíalla) de los campesinos. Mientras que los rituales campesinos vienen a 
asegurar el intercambio recíproco, los de los mineros son una exigencia de los impe-
rativos éticos de reciprocidad que la producción de mercancías les niega. Los rituales 
plantean cómo el intercambio con el espíritu de las minas (L1n espíritu de la üerra) es 
disrorsionado por el intercambio de mercancías y cómo el paso del (nIeque al merca-
do no es producIo de una evolución natural. Los ritos son una exigencia ética y un ar-
ma política, destinados a mantener viva la contradicción entre una economía basada 
en valores de uso y otra en valores de cambio. 
Más allá de lo controvertido que puedan resultar estas explicaciones, su importan-
cia y valor están dados en plantear a las prácticas religiosas y estéticas no como ves-
tigios de una época pasada, añoranza de un tiempo en que tocio era mejor, búsqueda 
de las raíces, verdaderas raíces culturales, sino como producciones culturales que ac-
túan la historia y discuten activamente la racionalidad occidental. 
En la otra obra de Taussig que consideraremos aquí, Shamanism, Colonialism and 
the Wild Man, el autor se plantea la misión de construir un discurso que no sólo dé 
cuenta del terror sino que también se encuentra preocupado por escribir efectivamen-
te contra el terror, construir una contra-representación del terror. Esta preocupación 
por la textualidad lo lleva a interesarse por el problema de la representación del otro 
en el texto etnográfico ubicándose así en el plano de la escritura experimental. Ambas 
problemáticas se encuentran hoy en plena discusión en la Antropología luego del de-
rnImbe del objetivismo y poseen un importante valor como instrumentos de desferi-
chización. 
Estas inquierudes lo conducen a concentrarse no sólo en el terror sino también en 
las prácticas de sanación, y "el modo en que la sanación puede movilizar al terror con 
el objetivo de subvertirlo, no a través de la catarsis celestial sino a través de poner en 
38- Las conclusiones se encuentran desarrolladas en Gustavo Blázquez y Marcel0 Nusenovich. "La MOlenada: una represen-
tación de lo negro en la fiesta del Gran Poder", paper presentado en elrv Congreso Argentino de Antropología, Olavarrfa. 
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falta al poder en su propia confus ión".3') Estos intereses llevan a Taussig a trabaja r con 
una serie de informes de época que discuten el boom del caucho en el Amazonas no-
roccidental, con material de su propio trabajo de campo en el valle del Cauca , así co-
mo una serie de fuentes literarias (Joseph Canrad y El corazón en las Tinieblas; Pri-
sionero sin nombre, Ce/da sin número de Jacabe Timmerman, las obras inscriptas den-
tro del realismo mágico) y con sus autores favori tos (Karl Marx, Walter Benjamin, Ber-
tolt Brecht y Antonin Artaud). 
En esta obra Taussig vuelve sobre su tema predilecto: cómo el otro cultural nos 
permite realizar una crítica de la sociedad occidentaL Para e llo retoma entre otras co-
sas el felichismo de la mercancía y su relación con el "primitivismo" y el surgimiento 
de la antropología. 
El terror, al que considera no sólo como un estado psicológico sino también social, 
es entendido como el med iador por excelencia de la si tuación colonial a la que defi· 
ne como "el espacio de la muerte donde indios, africanos y blancos dieron lugar al na· 
cimiento del Nuevo Mundo" . ...:> En este espacio, y citando a Artaud, se ha prcx:lucido 
una ruptura entre las cosas y las palabras, entre los signos y su representación, ruptu-
ra semejante, equiparable a la denunciada por Marx a través del fetichismo de la mer-
cancía. "En la historia moderna el fetichismo de la mercanCÍa rejuvenece la densidad 
mítica del espacio de muelte- con la muerte del sujeto así como con la nueva arbitra-
riedad del signo por medio del cual un resurgente animismo hace a las cosas huma-
nas y a los humanos cosas .... •1 
En la lecturd que realiza de las dife rentes narraciones de la exploración de los in-
dios en la selva peruana utilizados en la producción de caucho, especialmente la de 
Roger Casement, Taussig plantea la existencia de un fetichismo de la deuda y no la de 
un fetichismo de la mercancía. Esto porque las condiciones sociales que generaron ese 
particular espacio de muel1e (la selva), no permitían la existencia de un mercado en 
el cual el trabajador pudiera vender su (rabajo. El trabajo no podía ser convertido en 
una mercancía. 41 
Las formas de reclutamiento de mano de obra , eran fundamentalmente la "caza '· de 
los indios, el concubinato con mujeres indígenas y la venta de nifios para el servicio 
doméstico en Iquiros. La "ca za" consistía en dar a los indios un presente, el cual una 
vez aceptado transformaba al indio en un deudor y para pagar tal deuda, el indio de-
bía trabajar para la compañía de caucho. Taussig señala aquí la importancia de la crea-
ción y mantenimiento de esta ficción , "en la cual el indio no era ni un esclavo, ni un 
asalariado sino un deudor con la inflexible obligación de pagar el adelanto",.ü El siste-
39_ - Michel Taussig, Shamanism. Colonialism and the Wild Man. The unlversity 01 Chicago Press. 1987. pág. XIII 
40· lb. pág. 5 
41· lb 
42 . Marx menCiona en la nota 41 del capítulo IV del primer tomo de El Capital. Crítica de la economía política, el sistema de 
peonaje al Que considera una forma de esclavitud dando como e¡emplos el México anterior a Juárez y ciertas provincias 
del Danubio 
43- Michel Taussig. Shamanism, Colonialism .... op_ cit. pág. 65. 
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roa dependía de esta apariencia, ficción de un trato comercial que origina deudores y 
acreedores, de modo tal que " Así como el fetichismo de la mercancía fue el discurso 
de los economistas políticos de la Inglaterra y Francia de Marx y el folklore del capi-
talismo allí, en el corazón del imperio, así debemos decir que el "fetichismo de la deu~ 
da" fue el discurso de los colonizadores y colonizados del boom del caucho en Putu-
mayo".+! 
El análisis eI'e Taussig nos lleva a pensar en situaciones actuales en las cuales se 
emplean trabajadores de países vecinos o de Oriente, que están siempre intentando 
pagar las deuclas contraídas con su empleador. La primera deuda contraída es el pa-
saje que los trajo aquí y los sobornos que permitieron su entrada ilegal al país. Estas 
formas de sujeción y explotación han sido definidas y traradas como nuevos esclavis-
mas. Creemos que esta denominación no permite reconocer una serie de elementos 
presentes en la relación, como la deuda y el terror, y que el concepto de fetichismo 
de la deuda nos permitirá comprender mejor estos fenómenos. 
La obra de Michel Taussig es mucho más compleja de lo que aquÍ presentamos y 
recorre caminos que este artículo no tiene por objetivo recorrer. Sólo queremos resca-
tar el valor de una noción como la de fetichismo de la mercancía y sus posibilidades 
para comprender y explicar ciertas prácticas sociales como la magia, la creencia en los 
pactos con el diablo, etc., a partir de las condiciones materiales de existencia sin caer 
en burdos reduccionismos materialistas como lo hace Harris.~5 
Para concluir 
Como señaláramos al principio del artículo nuestro objetivo era pensar como Marx. 
Así el fetichismo de la mercancía, religión de la modernidad, se nos aparece como un 
concepto altamente productivo. Este, como otros conceptos marxianos, no sólo nos 
permite realizar una crítica de la sociedad occidental, sino también en transformar a 
las culturas en sistemas mutuamente inteligibles, dislocando nuestra subjetividad al 
descubrir lo exótico en lo familiar y lo familiar en lo exótico, o como también plan-
teara Roberto da Mata "admitir -romanticismo y antbropological blue aparte- que el 
hombre no se discierne solo. Y que precisa del otro como su espejo y su guía". 46 • 
44 - lb., pág. 70. 
45.- Marvin Harris, El materialismo cultural, Alianza, Madrid, 1985. 
46.- Roberto da Mata, ' 0 oficio de Etnólogo, 00 como ter 'Anlhropologlcal Blues", Comunica(:80, núm. 1, Museu NaciOnal, 
UFRJ, septiembre, 1974. 
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